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19, 1-2 – 2003
 
CORPS DES CITOYENS, CORPS DE LA CITÉ
 
L’emploi métaphorique du mot « corps » pour représenter la communauté des
citoyens est parfaitement usuel dans la réflexion politique moderne. Or, paradoxa-
lement, en dépit du rôle fondateur de la pensée politique des Grecs dans la réflexion




, la métaphore même du corps
politique et de ses membres ne plonge pas ses racines dans la réflexion politique de












 siècles). Elle est pourtant attestée dans la
réflexion de l’époque hellénistique et romaine et remonte peut-être à de très ancien-
nes origines proche-orientales. Cependant l’origine de l’omniprésence de cette méta-
phore dans la pensée occidentale nous semble être essentiellement chrétienne, à partir
du Nouveau Testament et des écrits des Pères de l’Église. 
 
Le corps de la cité dans la pensée classique :
une métaphore problématique
 
L’usage commun de l’époque classique reflète la perception de l’individu humain





 pour désigner non pas le corps seul, mais l’individu, la personne,
dans sa totalité et sa singularité. Cependant, on ne relève pas, dans cette perspec-
tive, d’emploi métaphorique vraiment significatif du terme « corps » passant du corps
des citoyens (c’est-à-dire de leur personne) à la cité définie comme un corps abstrait
constitué par la somme des corps ou des personnes des citoyens, ni chez les orateurs
ou les historiens, ni chez les philosophes. 








» de Pandora nous avons
cherché en effet les occurrences dans la prose classique des associations entre « corps »,
« membres » et « cité », « citoyens », qui pourraient véhiculer cette métaphore. Les
résultats d’une telle recherche sont extrêmement maigres : ni Hérodote, ni Thucy-
dide, ni Xénophon, ni Lysias, ni Antiphon, ni Andocide, Isée, Eschine ou Lycurgue ne
présentent d’exemples de cette figure de style. Les rarissimes occurrences de l’image
du corps de la cité chez les orateurs sont d’une faiblesse remarquable, et le bilan des
 




 d’Aristote à la fin du Moyen Âge et de
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Isocrate présente, il est vrai, un exemple de cette métaphore mais l’image des
citoyens constituant un corps n’apparaît ici que de façon indirecte et dévalorisante.
Ainsi l’orateur, au moment de proposer une réforme constitutionnelle restaurant
les pouvoirs anciens du conseil aristocratique de l’Aréopage, donne cette définition








), définition qu’il a répé-










« L’âme de la cité n’est rien d’autre que la constitution, qui a le même pouvoir que
dans le corps la pensée : c’est elle qui délibère sur tout… »
 
Il est certain que le texte suggère implicitement que l’ensemble des citoyens consti-
tue le corps de la cité, mais la métaphore n’a pour fonction que d’affirmer l’incapa-
cité, l’infériorité de ce « corps » par rapport à l’élément dirigeant, la constitution,
seule douée de capacité « ¡rkpm_ bpi_µfi
 
». La métaphore repose sur une hiérar-
chie des constituants de l’être humain et donc infériorise le corps des citoyens. Si les
citoyens constituent un corps, ce n’est que dans la mesure où ce corps a besoin d’âme
pour pleinement exister. Il n’est nullement question de la solidarité des citoyens
comme membres d’un même corps, mais seulement du pouvoir d’animation et de
direction de la constitution. 





, la métaphore du corps de la cité apparaît plus inexistante encore chez ce
patriote, démocrate « radical ». L’idée de la cité comme corps en ce qu’elle ne peut
se passer d’une âme, n’apparaît que dans un fragment très incertain, dans un recueil
de « bons mots » qu’Aristote aurait constitué :
 
Démosthène l’orateur disait que les lois sont l’âme de la cité : de même que le corps






Le remplacement de la « constitution » par les « lois » comme âme de la cité est cepen-
dant significatif, dans la mesure où les lois, sans cesse en devenir, sont la création
 
2. Est-il besoin de mentionner le 
 






, où Démosthène évoque la patrie appe-
lant, dans le silence de l’assemblée devant la catastrophe de la prise d’Élatée, l’intervention d’un citoyen
capable d’assurer son salut ?
3. Traduction personnelle ( Lg oti
 
’Ilfmoko¡hkpn ]l¡fti. 6dµkme¡idn k ldotl ¡qd /kh¡tn ¡fi_f
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continue de l’assemblée des citoyens. Par ailleurs la conception de l’âme proposée
est moins idéaliste que celle d’Isocrate : l’âme apparaît moins ici comme un prin-




encore à l’époque classique. La métaphore du corps de la cité est ainsi porteuse de
l’idée de mortalité doublement soulignée dans la phrase.
La dernière pièce de ce dossier concernant les orateurs se trouve dans un dis-




, à l’occasion de la sombre affaire
du détournement de fonds appartenant au macédonien Harpale et saisis par Athè-
nes ; Hypéride déclare que, non contents de la bénignité de la cité qui avait toujours
permis aux stratèges et aux politiciens de réaliser de substantiels profits, pourvu que
ce ne fût pas à son détriment, Démosthène et Démade « ont accepté des cadeaux







, littéralement « visant le corps même de la cité ». La formule est obscure,





La mention du « corps de la cité » semble surtout un procédé oratoire destiné à sou-
ligner la gravité de l’atteinte portée aux intérêts matériels et diplomatiques d’Athè-
nes par ces prélèvements malhonnêtes opérés sur le trésor d’Harpale, que réclame
la Macédoine.
Si la métaphore du corps de la cité n’a qu’une existence improbable et incon-












 siècles, les philosophes semblent la bannir, rencontre que la divergence des posi-
tions d’Aristote et de Platon rend d’autant plus remarquable.
 
Chez Platon : le corps moins réel que l’âme
 
Il y a bien un recours isolé chez Platon, non pas à la métaphore du corps de la
cité, mais à une comparaison entre la cité bien administrée et un corps affecté soli-
dairement dans toutes ses parties par les mêmes impressions de plaisir et de peine.
Cependant cette unité de sentiments ne concerne que la classe des gardiens et résulte
de la communauté des femmes et des enfants entre gardiens. D’autre part Platon





), et l’évocation du corps (mtµ_of
 






Dans tout le reste de son œuvre, en revanche, c’est l’âme qui est le point de réfé-



























 avoue sans ambages son embarras et se refuse à admettre que Démos-

















b. Le principe de la communauté des femmes,
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« un art de l’âme ». Face au sophiste Pôlos, Socrate, par une comparaison complexe,
met en rapport les arts véritables qui se rapportent au corps et à l’âme :
 
« L’art qui se rapporte à l’âme, je l’appelle la politique ; pour celui qui se rapporte au
corps […] je distingue deux parties, la gymnastique et la médecine. Dans la politique,





pond à la médecine… »
 
Le philosophe, par un glissement hardi, mais implicite, passe du citoyen individuel
à la cité, mais cette comparaison complexe entre les arts de l’âme et ceux du corps
a pour résultat que la métaphore médicale se trouve idéalisée, rapportée à la cité
comme âme et non comme corps : la législation prévient et la justice soigne les mala-
dies non pas du corps, mais de l’âme de la cité.




, l’orientation idéaliste se trouve amplifiée. Le




, mais du géomè-
tre, bâtissant une cité dans l’ordre des esprits. Ce n’est pas sur la métaphore du corps
que Socrate s’appuie, mais sur celle de l’âme. 
Sommé de définir la vertu de justice dans l’âme individuelle, Socrate déclare





la justice dans la cité. Cette fois, le glissement de l’individu à la collectivité est ouver-
tement revendiqué. La cité juste est une âme dans laquelle les différentes composan-
tes remplissent, sans empiètement, les fonctions qui leur sont propres : les philosophes
dirigent la cité, les gardiens assurent sa défense, les producteurs subviennent à ses









 (la colère, le




, les passions, les désirs. C’est donc l’image
d’une âme où les différentes fonctions sont bien équilibrées et hiérarchisées, non
celle d’un corps, qui figure la cité. 
Le rejet de cette métaphore du « corps de la cité » est même, à notre avis, fon-
damental dans le texte de Platon et lié au mépris dans lequel sont tenus le corps et
l’ordre de réalités auquel il appartient. C’est là un thème bien connu de la pensée
platonicienne et il suffit peut-être de rappeler une simple formule présente en deux


















 comporte une difficulté qui disparaît dans
la traduction en français en raison de la polysémie du terme « justice ». Platon distingue habituelle-
ment la justice comme institution ou comme entité morale c’est-à-dire bfgd
 
, de la justice comme
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 où il met au jour une contradiction entre ce postulat et les étapes de dévelop-
pement de la cité tel que Socrate se le représente.
 
Aristote : le refus du totalitarisme
 
On pourrait s’attendre en passant de Platon à Aristote, très attaché, lui, aux scien-
ces de la vie et à l’expérience, à ce que la métaphore du corps des citoyens occupe
une place importante dans ses divers traités touchant à la politique. 
Il n’en est rien, en dépit de ce que pourraient laisser croire les expressions utili-
sées parfois par les spécialistes d’Aristote. Ainsi l’auteur d’un éminent traité consacré
à la pensée politique de Platon et d’Aristote voit-il chez le second « une assimilation














. En raison de l’inexistence du
neutre dans la langue française, du goût de notre langue pour les substantifs précis
et, il faut bien le dire, en raison aussi de nos habitudes de pensée, le terme de « corps »
de citoyens ou de juges apparaît à d’innombrables reprises dans la traduction, de
même que le terme de « membres » de ces « corps », sans que l’on trouve une seule
















 de J. Au-
bonnet avoue d’ailleurs la présence d’un seul exemple de o_ µ¡hd
 













, texte relatif à des problèmes d’orthopédie. Tous les autres exemples
de µ¡hkn µ¡hd
 









l’index général qui lui fait suite, à la rubrique « corps » et à la rubrique « membres »,
laisse croire à de nombreux exemples de la métaphore chez Aristote.
Cette traduction, trop littéraire et pas assez littérale, gomme l’abstraction bien
connue du vocabulaire d’Aristote, pourtant particulièrement intéressante pour notre





 ou d /khfo¡f_
 
 le régime ou « l’État », ok /hdekn
 
 la masse, ou
bien le mot favori d’Aristote pour désigner la collectivité d gkfitif_
 
, la commu-

















































). « Si donc on admet que l’âme est une




























































) : `kphd b¡
bdµkofgki
 
 littéralement « le conseil est quelque chose de populaire » est, de manière plus élégante
mais trompeuse, surtout en raison de la répétition du procédé, rendu par « le conseil, lui, est un
corps populaire ». 
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part à » (µ¡o¡r¡fi), le terme « membre » traduit souvent un terme aristotélicien rigou-
reusement abstrait « partie, élément » (µ¡lkn, µklfki). Ainsi Aristote, au début du
livre III de la Politique, définit-il la cité comme un tout qui est une pluralité :
« Comme la cité fait partie des composés au même titre que n’importe quel autre
“tout” composé de plusieurs éléments, il est clair que notre recherche doit porter
d’abord sur le citoyen ; la cité, en effet, est une collectivité de citoyens » 14.
Lorsque le « corps » fournit un point d’appui aux analyses d’Aristote, ce n’est
jamais sous la forme de l’assimilation de la cité à un organisme vivant qu’implique
la métaphore. La notion de « corps » apparaît réduite à une extrême abstraction, pres-
que fossilisée, dans les premières pages de la Politique, au moment où Aristote, qui
a défini l’être humain comme un « animal politique », veut par une image illustrer
la préexistence du tout par rapport aux parties :
« Par nature donc, la cité est antérieure à la famille et à chacun de nous, car le tout
(ok khki) est nécessairement antérieur à la partie (okp µ¡lkpn) ; si le <tout> 15 est
anéanti (_i_flkpµ¡ikp a_l okp khkp), il n’y aura plus ni pied, ni main, si ce n’est
par une analogie verbale, comme on dit une main de pierre : telle sera en effet la
main une fois morte » 16.
On ne trouve ici aucune esquisse de métaphore, seulement une mise en parallèle
dans laquelle le corps – qui n’est pas nommé – est envisagé de façon presque méca-
niste, en pièces détachées. 
En revanche, le corps est mentionné lorsque le philosophe définit la cité comme
un être composite, au même titre que n’importe quel être vivant, composé d’une
âme et d’un corps, mais il s’agit seulement de souligner l’hétérogénéité des espèces
dissemblables (_ikµkf_ ¡fbd) qui constituent le composé : 
« La cité se compose d’éléments dissemblables – de même qu’un être vivant, à titre
de premier exemple, se compose d’une âme et d’un corps, une âme de raison et de dé-
sir, une famille d’un homme et d’une femme […] de la même manière la cité se com-
pose de tous ces éléments et d’autres qui sont dissemblables… » 17
14. Aristote, Politique (Aubonnet2 1989), 1274b, 39-41 (III, 1, 2) : ¡/¡f b d /khfn oti mpag¡fµ¡iti, g_<
e_/¡l _hhk of oti khti µ¡i mpi¡mototi b ¡g /khhti µklfti, bdhki kof /lko¡lki k /khfodn
cdodo¡kn d a_l /khfn /khfoti of /hdekn ¡mofi.
15. J. Aubonnet croit ici utile de rétablir « le corps », mais c’est précisément l’absence du mot qui est, à
notre avis, digne d’intérêt.
16. Aristote, Politique (Aubonnet2 1991), 1253a, 20-23 (I, 2, 13).
17. Aristote, Politique (Aubonnet2 1989), 1277a, 5-9 : ¡of ¡/¡f ¡j _ikµkfti d /khfn, tm/¡l ctki ¡pepn
¡g sprdn g_f mtµ_okn, g_f sprd ¡g hkakp g_f kl¡j¡tn, g_f kfgf_ ¡j _iblkn g_f api_fgkn […]
oki _poki olk/ki g_f /khfn ¡j _/_ioti o¡ okpoti g_f /lkn okpokfn ¡j _hhti _ikµkfti mp<
i¡modg¡i ¡fbti.
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Le corps fournit parfois des images monstrueuses. Ainsi en est-il lorsqu’Aris-
tote explique les altérations que subissent les régimes politiques par une anomalie
de croissance analogue à celle qui peut s’observer dans le corps :
« Des changements de régime ont aussi pour cause un accroissement dispropor-
tionné. De même en effet que le corps se compose de parties et que sa croissance
doit s’opérer suivant leurs mutuelles proportions pour que demeure l’harmonie
d’ensemble, faute de quoi elle est détruite […], de même également une cité se com-
pose de parties, dont l’une quelconque s’accroît souvent sans qu’on s’en aperçoive :
la masse des pauvres dans les démocraties et les polities » 18.
C’est bien l’image de la croissance du corps qui est utilisée pour penser la crois-
sance défectueuse de la cité ; toutefois il ne s’agit pas d’une métaphore, mais bien
d’une comparaison, presque lourdement articulée, maintenant la distance entre les
deux termes, distance que la métaphore abolirait.
On peut encore citer en ce sens un passage très intéressant du livre III où Aris-
tote veut illustrer la supériorité du tout sur ses parties19 : 
« La <multitude> dont chaque membre (¡g_mokn) n’est pas un homme vertueux,
peut cependant, par l’union de tous être meilleure que cette élite, non pas individuel-
lement, mais collectivement […]. Du fait qu’ils sont plusieurs, chacun a sa part de
vertu et de sagesse pratique et, de leur union, naît comme un seul homme à plu-
sieurs pieds, plusieurs mains et doué de plusieurs sens et il en va de même pour le
caractère et l’intelligence. Voilà pourquoi la multitude est le meilleur juge des œu-
vres de la musique et de celles des poètes : les uns apprécient une partie, les autres une
autre et tous apprécient le tout. »
Dans ce contexte qui prône sans ambiguïté les valeurs de la démocratie, Aris-
tote recourt à l’image d’un corps monstrueux résultant de l’addition de tous les corps
individuels qui le composent, image qui n’est pas sans évoquer celle de la bête poly-
céphale qui représente la partie instinctive de l’âme en République, IX, 588c-e. Uti-
liser l’image du corps en ce sens monstrueux, c’est suggérer son inadéquation pour
exprimer la pluralité des individus, à laquelle Aristote est attaché. 
En effet le refus de la métaphore du corps ne s’explique pas chez Aristote par le
rejet ou le mépris du corps. Le corps n’est pas nié, qu’il soit conçu (suivant les œu-
vres d’Aristote auxquelles on s’attache) comme instrument de l’âme ou matière dont
18. Ibid., 1302b, l. 35 (V, 3, 6) : tm/¡l a_l mtµ_ ¡g µ¡lti mpag¡fo_f g_f b¡f _pj_i¡me_f _i_hkaki
fi_ µ¡id d mpµµ¡olf_, ¡f b¡ µd, qe¡fl¡o_f […], kpot g_f /khfn mpag¡fo_f ¡g µ¡lti, ti /kh<
h_gfn h_ie_i¡f of _pj_ikµ¡iki, kfki ok oti _/klti /hdekn ¡i o_fn bdµkgl_of_fn g_f /khf<
o¡f_fn.
19. Ibid., 1281b, l. 7 (III, 11, 2).
08 Lacore.fm  Page 149  Lundi, 29. novembre 2004  12:22 12
Statut et image du corps
150
elle est la forme ; au contraire il joue un rôle très important dans la définition aris-
totélicienne de l’individu, comme le note D.J. Allan 20. 
Que l’unité organique du corps ne puisse être utilisée pour représenter celle de
la cité participe, selon nous, du refus du totalitarisme, mis en lumière par M. Canto-
Sperber 21, qui évoque les critiques adressées par Aristote à la cité platonicienne, dans
laquelle une unité trop poussée détruit la nature propre de la cité. L’auteur relève
les nombreuses affirmations aristotéliciennes du fait que l’unité de la cité est une
unité de composition, une symphonie qui ne saurait être ramenée à l’unisson, avec
cette critique déclarée des excès de l’unité de la cité platonicienne :
« Elle ne permet aucune forme de communauté gkfitif_ et encore moins cette
forme de communauté des sentiments qu’est l’amitié (qfhf_) essentielle à la vie
politique. »
C’est bien aussi dans le sens d’un profond attachement à la démocratie que
P. Aubenque 22 interprète les analyses d’Aristote et il définit de façon éclairante la
koinônia si chère à Aristote :
« Le “gouvernement du milieu” qu’on l’appelle “politie” ou “démocratie” est la plus
excellente des constitutions […] parce qu’il ouvre et maintient un espace, un “mi-
lieu” de la parole et des biens échangés […], des aspirations communes… »
Nous aimerions ajouter qu’Aristote, tout en affirmant la distinction des cons-
tituants de la cité ainsi que leur diversité, jugée par lui positive, souligne l’égalité des
parties dissemblables dans le meilleur des régimes, égalité qui est assurée par la
permutabilité des deux rôles complémentaires, commander et obéir, que doivent
assurer à tour de rôle – non seulement par l’effet de l’âge, mais par la rotation des
fonctions électives – les citoyens. Il s’agit même d’un véritable leitmotiv :
« Le bon citoyen doit savoir et pouvoir obéir et commander » 23.
C’est, à nos yeux, l’attachement à l’individualité du citoyen et à l’égalité entre les
citoyens qui explique l’absence chez Aristote de la métaphore du corps de la cité. Aris-
tote, loin d’être un pur théoricien, est tout nourri de la tradition politique classique :
20. Allan 1965, 57.
21. Canto-Sperber 1993, 53 : l’auteur renvoie à Politique, 1263b, 35 (II, 5, 14) où mpµqtif_ est opposé à
kµkqtif_. Voici la traduction d’Aubonnet2 1991 : « Il y a un point où la cité, en progressant dans
l’unité, cessera d’en être une, et un autre où elle sera encore une cité, mais […] une cité inférieure ;
comme si on faisait de la symphonie un unisson, ou du rhythme une unique mesure. »
22. Aubenque 1993, 264 : l’auteur renvoie à Politique, 1282a, 19-23 (III, 11, 14), qu’il considère comme
« le renversement le plus décidé et le plus conséquent de la thèse antidémocratique de Platon ».
23. Aristote, Politique (Aubonnet2 1989), 1277b, 14 (III, 4, 15).
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l’élaboration de sa Politique a été précédée d’un intense travail de documentation
et d’analyse consacré aux constitutions du monde grec et à leur histoire24. 
En revanche, les emplois de l’image du corps de la cité, postérieurs à l’époque
classique, que nous allons maintenant envisager font apparaître une connotation
fondamentalement anti-égalitaire attachée à cette métaphore.
La métaphore d’un ordre fondé sur l’inégalité
La fable de Ménénius Agrippa
Nous allons nous permettre une incursion dans le domaine de l’histoire romaine,
sans vraiment quitter le domaine grec cependant.
L’apologue du conflit entre les membres et l’estomac, par lequel le « plébéien »
Ménénius Agrippa, émissaire des sénateurs, réussit à convaincre la plèbe romaine
de mettre fin à sa sécession en l’an 494 avant J.-C. n’est attesté que bien postérieu-
rement à l’époque classique grecque : la fable est rapportée de manière à peu près
contemporaine par Denys d’Halicarnasse25 et Tite-Live26 – qui sera notre seul témoin
latin – dans le dernier tiers du ier siècle avant J.-C., avant d’être reprise, au tournant
du ier siècle après J.-C., par Plutarque 27, puis cent ans plus tard par Dion Cassius,
cité par le compilateur byzantin Zonaras 28. La révolte et la « grève » des membres,
las de travailler pour assouvir l’appétit insatiable de l’estomac, mènent le corps tout
entier et chaque membre en particulier à la décrépitude mortelle, démontrant l’uti-
lité de l’estomac qui répartit par la digestion la nourriture dans tout le corps. Les
« membres » sont d’ailleurs entendus en un sens assez lâche puisque sont énumé-
rées les mains, la bouche, les dents, et cette approximation est une constante remar-
quable de tous les textes païens ou chrétiens qui utilisent la métaphore. Tite-Live,
qui a rapporté au discours indirect l’apologue, ne fait qu’esquisser en une phrase
de récit l’application de la fable à la sécession de la plèbe hostile aux patriciens29 :
« En montrant combien cette sédition intestine du corps ressemblait à la colère de la
plèbe contre les patriciens, Agrippa rendit les esprits traitables » 30.
24. Voir Aubonnet2 1991, LXXXII-XCVI ou, pour les préoccupations historiques d’Aristote dans la Poli-
tique, Weil 1960.
25. Denys d’Halicarnasse, Antiquités romaines, VI, 86.
26. Tite-Live, Histoire romaine (Lasserre 1950), II, 32, 8 sq.
27. Plutarque, Vie de Coriolan, 6.
28. Cassius Dio, Historiae Romanae, 7, 14, 6-14. 
29. Ogilvie 1965, 313, voit là une manière de contourner la difficulté de donner la parole au « plébéien »
Ménénius Agrippa et de préserver la vraisemblance et la tenue du récit historique.
30. Tite-Live, Histoire romaine (Lasserre 1950), II, 32, 12.
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 Denys d’Halicarnasse donne au discours un développement extraordinaire,
tout nourri de la tradition grecque relative aux dissensions et aux réconciliations,
et ne fait intervenir l’apologue qu’à l’extrême fin, comme ultime argument, en sou-
lignant, le premier, son caractère ésopique (_fmt/¡fki olk/ki 31). Le début et la
fin de l’apologue sont très intéressants. L’orateur expose d’emblée la métaphore du
corps : « il y a une certaine ressemblance entre une cité et un corps humain » 32. La
conclusion met l’accent – et Denys est suivi en cela par Plutarque – sur le rôle irrem-
plaçable et prééminent du sénat : 
Ainsi dans les cités, le sénat 33 qui administre les affaires communes et prévoit ce qui
convient à chacun, préserve, garde et corrige toute chose…
Le commentaire de Dion Cassius envisage toute l’affaire en termes de conflit
entre riches et pauvres et sa « morale » présente de très intéressants échos des idées
conservatrices modérées d’Isocrate 34 :
Ce discours fit comprendre au peuple que la fortune des gens aisés est aussi un bien-
fait pour les démunis et que, si les premiers tirent profit de leurs créances et accrois-
sent leur fortune, cela n’est pas au désavantage de la multitude, puisque si les riches
étaient dépourvus de biens, les pauvres n’auraient pas, même dans les temps de néces-
sité, à qui emprunter et périraient sous le poids du dénuement.
Les commentateurs modernes donnent raison à Denys d’Halicarnasse pour ce
qui est des origines grecques de la fable 35, remontant jusqu’à la figure mythique
d’Ésope (situé par la tradition au vie siècle avant J.-C. en plein archaïsme grec, mais
les textes mis sous son nom n’ont été rassemblés qu’à l’époque impériale romaine).
B.E. Perry fait figurer dans ses Aesopica 36 le texte même de Tite-Live et par ailleurs
le corpus ésopique de la Collectio Augustana (de date très tardive, fin de l’Antiquité)
31. Denys d’Halicarnasse, Antiquités romaines, VI, 83, 2. Plutarque et Dion Cassius parlent simplement
de « fable » (µpekn).
32. Denys d’Halicarnasse, Antiquités romaines, VI, 86, 1 :   Lkfg¡ /tn _ielt/¡ft mtµ_of /khfn. La tra-
duction des différents extraits de Denys et de Dion Cassius est personnelle.
33. Le conseil (`kphd) dont il est question ici est bien l’institution aristocratique romaine du sénat.
Plutarque, plus précis, le désigne, Vie de Coriolan, 6, 5 comme d mpaghdokn (s.-e. `kphd).
34. Isocrate, Aréopagitique, 31-32 (Mathieu 1942), évoque l’admirable concorde sociale qui régnait entre
riches et pauvres au temps où l’Aréopage exerçait sa pleine influence : « Les plus pauvres parmi les
citoyens, bien loin de jalouser les possesseurs d’une plus grande fortune, avaient la même sollici-
tude pour les grandes maisons que pour les leurs propres, parce qu’ils jugeaient que la prospérité
de celles-là était une ressource pour eux. »
35. Ogilvie 1965, 312, place l’introduction de cette fable au début de l’historiographie romaine, ce serait
l’œuvre de la génération de Fabius Pictor. 
36. Perry 1952, fab. 130.
08 Lacore.fm  Page 152  Lundi, 29. novembre 2004  12:22 12
Corps des citoyens, corps de la cité
153
comporte une ébauche en prose, très fruste, du même motif, intitulée « L’estomac
et les jambes » 37. 
Toutefois, en dépit du caractère tardif des témoins, cette fable pourrait avoir
une origine plus ancienne encore que l’archaïsme grec : M.L. West38 évoque une
possible source égyptienne de la XXIIe dynastie (950-730) : un apologue évoquant
une « contestation entre l’estomac et la tête » qui serait entré dans la tradition éso-
pique et s’y serait développé. 
Que la fable remonte à l’époque des pharaons ou bien à celle de l’archaïsme
grec, elle est de toute façon étrangère à la tradition démocratique : un commenta-
teur récent 39 y voit une fable agonistique dans laquelle la concorde – but explicite-
ment assigné dans le récit de Tite-Live à la mission de Ménénius Agrippa 40 – est
finalement assurée par le rétablissement de la hiérarchie de classes contestée : les si-
tuations de pouvoir et d’obéissance sont confirmées par la « morale » qui réaffirme
la domination de l’estomac sur les membres du corps à son service. On voit en tout
cas combien on est loin de la perspective aristotélicienne affirmant la double capa-
cité de chaque citoyen à commander et à obéir.
La métaphore dans la théologie chrétienne : l’Église corps du Christ 
Certains textes du Nouveau Testament présentent, dans leur définition de l’Église,
communauté des croyants, des proximités frappantes avec les analyses précédentes.
Ces affinités sont d’autant plus intéressantes pour nous que la communauté ecclésiale
a, vis-à-vis des individus qui la composent, une vocation englobante comparable à
celle de la cité et qu’elle est même dénommée la « Cité de Dieu », par un déplacement
de l’expression de l’Ancien Testament qui désignait Jérusalem. L’Église devient la
« Jérusalem céleste », la « Cité de Dieu », dès le livre de l’Apocalypse 41, avec toute la
postérité patristique que l’on sait. À la différence de la cité au sens historique clas-
sique du terme, qui ne se laissait pas appréhender par la métaphore du corps, cette
« cité » d’un nouveau genre trouve là sa représentation privilégiée.
37. Corpus fabularum Aesopicarum (Hausrath and Hunger 1959), fab. 132. Le thème est repris dans une
autre fable du recueil ésopique, située dans un ensemble byzantin attribué au philosophe Syntipas
(la forme grécisée de l’oriental Sindbad) : l’estomac est dénommé non plus gkfhf_ mais a_modl,
la fable comporte une « morale » de discipline militaire (ibid., Fabulae Syntipae philosophi, fab. 35). 
38. West 1969, 119.
39. Zafiropoulos 2001, 82 (pour l’importance de la réciprocité à l’époque archaïque) et 101 (pour le com-
mentaire de la fable Perry 130, c’est-à-dire l’apologue de Tite-Live).
40. Tite-Live, Histoire romaine (Lasserre 1950) II, 32, 7 : « Assurément, estimaient les patriciens, il ne
restait d’espoir que dans la concorde des citoyens : par tous les moyens, justes ou injustes, il fallait
la rétablir dans la cité. »
41. Jean, Ap., 3, 12, 4.
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On doit toutefois noter une transformation importante dans le registre de la
métaphore : J. Schneider a légitimement attiré notre attention sur le caractère cyni-
que de la métaphore « ésopique ». Il est vrai que la voracité de l’estomac ne donne
pas une image noble des détenteurs du pouvoir, dont le rôle, dans le corps social ou
politique, est assimilé au sien dans le corps biologique. D’ailleurs, si l’on admet, pour
l’apologue, l’origine égyptienne proposée par M.L. West, la suprématie reconnue à
l’estomac dans la version « ésopique » représente un gauchissement de l’original, qui
opposait précisément la tête et l’estomac.
La métaphore chrétienne, contrairement aux avatars grecs et romains de l’apo-
logue oriental, met en lumière la noblesse intrinsèque du détenteur de l’autorité,
ruinant par là même toute idée de contestation. L’élément dominant l’ensemble du
corps est cette fois la tête, c’est-à-dire le Christ. Il s’agit ici exclusivement de textes
attribués à l’apôtre Paul, particulièrement soucieux de donner à la communauté des
croyants une forme institutionnelle durable, appuyée sur une unité mystique. L’Église
forme un seul corps, dont le Christ est la tête 42. L’unité de ce corps est indivisible,
avec une expression défiant la logique pour suggérer un enchevêtrement impossi-
ble à rompre :
« De même que notre corps en son unité possède plus d’un membre et que ces
membres n’ont pas tous la même fonction, ainsi nous, à plusieurs, nous ne formons
qu’un seul corps dans le Christ, étant chacun pour sa part membres les uns des autres
(kpotn kf /khhkf ¡i mtµ_ ¡mµ¡i ¡i ]lfmot, ok b¡ g_e ¡fn _hhdhti µ¡hd) » 43.
C’est surtout 1 Corinthiens qui semble un écho presque direct de la fable de
Ménénius Agrippa, après une réaffirmation de l’unité du corps du Christ44 :
« L’œil ne peut donc dire à la main : “Je n’ai pas besoin de toi” ni la tête à son tour
dire aux pieds : “Je n’ai pas besoin de vous” » 45.
Il n’est ni nécessaire, ni possible d’évoquer ici le développement donné par les
Pères de l’Église à ces considérations d’unité mystique et de solidarité absolue entre
les membres du corps du Christ, différenciés par leur fonction, avec une différencia-
tion qui s’avoue clairement comme une hiérarchie, dans laquelle les uns doivent com-
mander et les autres se soumettre. Cette différenciation essentielle, plus d’une fois
mise en lumière, apparaît comme parfaitement antinomique des idées d’Aristote
42. Paul, Ep. 1, 22 et Col. 1, 18 affirmant la primauté universelle du Christ, à compléter par son corol-
laire 1 Co. 6, 15. Traduction de la Bible de Jérusalem (1955), de même pour les extraits suivants.
43. Paul, Rm. 12, 4-5. La même expression est reprise en Ep. 4, 25, pour justifier la totale sincérité que
se doivent les membres de la communauté.
44. Paul, 1 Co. 12, 12-14.
45. Paul, 1 Co. 12, 21.
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sur la successivité pour le citoyen de l’autorité _lr¡fi et de l’obéissance _lr¡me_f.
Nous ne citerons qu’un exemple particulièrement significatif, chez Grégoire de
Nazianze, qui n’est pourtant pas le plus autoritaire des Pères :
De même qu’il y a dans le corps un élément qui commande et qui est pour ainsi dire
prééminent (/lkg_e¡ckµ¡iki) et l’autre qui obéit et se laisse conduire, de même,
dans les Églises aussi, Dieu a établi, par une loi d’égalité qui touche au mérite ou à la
sagesse par laquelle il a tout lié, que les uns soient le troupeau et obéissent, tous ceux
à qui cela est plus avantageux, en se laissant diriger en paroles et en actes vers leur
devoir, et que les autres soient leurs bergers et leurs maîtres d’école pour le bon ordre
de l’Église 46…
Il est juste de signaler que la dimension mystique (« membres les uns des autres »
_hhdhti µ¡hd) est aussi soulignée dans les commentaires 47 comme indissociable
du caractère hiérarchique de la métaphore des membres du corps de l’Église, dont
le Christ est la tête ; ainsi dans cet autre passage du même Grégoire :
Un membre commande et dispose de la prééminence, l’autre obéit et se laisse diriger
et l’activité des deux n’est pas identique, si du moins commander et obéir ne sont pas
identiques ; les deux deviennent un, pour contribuer à l’unité du Christ, en se lais-
sant mettre en harmonie et ajuster par le même Esprit 48.
L’humanisme et la combinaison 
des deux traditions de la métaphore du corps
Mais il est certain qu’à travers les siècles la métaphore chrétienne de l’Église
comme corps, en raison de l’association de cette dernière avec les pouvoirs humains,
a pris un tour nettement politique, clairement perçu par les humanistes. C’est ainsi
que le rapport entre la fable païenne de Ménénius Agrippa et l’épître paulinienne
avait déjà frappé les humanistes des xvie et xviie siècles, qu’il s’agisse de commen-
tateurs religieux de l’épître, ou de penseurs politiques aux origines de la réflexion
occidentale ; c’est ce que met en lumière un commentateur allemand 49 qui, après
avoir étudié le champ des métaphores liées au pouvoir, s’est attaché à l’étude appro-
fondie de la fable du conflit entre les membres et l’estomac. Ainsi rappelle-t-il que
J. Bodin citait la Première Lettre aux Corinthiens pour se tourner contre le principe
46. Grégoire de Nazianze, Apologetica, PG, 35, 409, 19-25. Traduction personnelle ainsi que pour les deux
passages suivants de Grégoire de Nazianze.
47. Ainsi par exemple dans Grégoire de Nazianze, De Pace, 1, PG, 35, 748, l. 38, concernant les ménage-
ments à garder et les condamnations à éviter pour préserver l’articulation des membres de la com-
munauté.
48. Grégoire de Nazianze, De moderatione in disputando, PG, 36, 185, l. 45.
49. Peil 1985, 191-192, n. 500, évoque Calvin parmi d’autres commentateurs contemporains.
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d’égalité démocratique décrit par Aristote et comprenait la fable d’Agrippa comme
un argument opposé à une égalité politique absolue 50.
Nous avons personnellement relevé un indice intéressant du fait que les huma-
nistes étaient eux-mêmes imprégnés de la métaphore du corps représentant la cité
ou l’État au point qu’une fois, le mot « corps » a été ajouté à un texte ancien qui ne
le comportait pas : dans la Vie de Solon de Plutarque les éditeurs modernes 51 insè-
rent une conjecture de l’humaniste allemand Xylander, qui n’est nullement indis-
pensable. Le biographe grec évoque une loi de Solon qui permettait à qui le voulait
– et non à la victime seulement ou à ses ayants droit – de poursuivre en justice un
coupable de violences et, à presque sept siècles de distance, il s’aventure à donner
les motifs de cette loi, qu’il approuve :
… kletn ¡efckiokn okp ikµke¡okp okpn /khfo_n tm/¡l ¡ikn µ¡ld mtµ_okn
mpi_fme_i¡me_f g_f mpi_ha¡fi _hhdhkfn.
« Le législateur, avec raison, avait voulu par là accoutumer les citoyens à ressentir et
partager, comme étant les parties d’un seul [corps], les maux les uns des autres » 52.
Il faudrait traduire plus abstraitement « comme étant les parties d’une seule réa-
lité ». Le terme mtµ_ n’est pas dans le texte. Or Plutarque occupe une position char-
nière dans notre étude : héritier de la tradition classique – ce qui pourrait expliquer
l’absence de la métaphore dans ce passage, qui ne met en lumière que la solidarité
et non la hiérarchie entre les composantes de la cité – il figure aussi parmi les témoins
d’époque romaine pour la fable de Ménénius Agrippa et connaissait donc bien les
valeurs, hostiles à la démocratie, véhiculées par cette métaphore.
Bilan
Ce survol beaucoup trop rapide d’une immense question amène à se deman-
der comment la métaphore du corps de la cité, foncièrement aristocratique et iné-
galitaire dans ses origines archaïques, qu’elles soient grecques ou proche-orientales,
a pu s’implanter à partir de la Renaissance jusqu’à devenir banale dans la réflexion
politique moderne, marquée par l’évolution vers la démocratie. 
À notre avis, l’image s’est d’abord banalisée à partir de son emploi religieux,
puis elle a subi une usure et un dessèchement qui l’ont amenée à une totale abstrac-
tion et l’ont en quelque sorte « inactivée », au point que nous ne percevons aucune
atteinte à notre autonomie personnelle si nous sommes désignés comme « membres »
50. Peil 1985, 192 : l’auteur cite la conclusion de Bodin : « J’ai bien voulu user de cet exemple, et mons-
trer au doigt et à l’œil les inconvénients qui suivent l’état populaire. »
51. Ziegler 1969 aussi bien que Flacelière 1961.
52. Plutarque, Vie de Solon (Flacelière 1961), 18, 6.
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du « corps » social ou politique, là où Aristote s’astreignait à parler de façon neutre
et abstraite de « tout » et de « parties ». C’est ce qui explique que les savants com-
mentateurs d’Aristote que nous avons cités emploient couramment une métaphore
absente de son œuvre. 
Pourtant il nous semble important de bien souligner la distance qui sépare de
l’unité mystique et hautement hiérarchisée sous-jacente à l’emploi chrétien de la
métaphore la représentation aristotélicienne de la communauté des hommes
(gkfitif_) douée d’une unité rationnelle et non fusionnelle.
Michelle Lacore
Université de Caen Basse-Normandie
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